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ナ ル シ シ ッ ク
な主体が昇華作用によって
意味作用の主体へと根源的な変容を遂げる時，必然的に死の衝動にさらされなければならないと強調
している。「自我」が，「個人の先史時代の父」と同一化し，最初の性的な対象から分離する時，エス
のエロティックなリビドーは，攻撃性や死と関係する「もう一つの」リビドーに変貌するのだ。この
意味作用の審級への非行は，「否定的なものの作業」33あるいは，ヘーゲル的な意味での否定性が作
用した結果なのだ。
言葉は，きわめてヘーゲル的な意味での否定性の作用過程に内在的に組み込まれており，ここでも，かつ
てフロイトがエスの欲動に適用して，自我の出現を説明した同一化＝昇華のメカニスムを利用するのだ。
「否認」に関する論文において，超自我 自我 エスに改変された第二の局所論が想定する力動論が，言語記
号と象徴化の能力のまさに中心に置かれたのである。34
一方，ジョルジュバタイユは，彼の「内的体験」を，ヘーゲルGeorgWilhelm FriedrichHegel
（17701831）から，ニーチェFriedrichNietzsche（18441900）にいたる弁証法的な企図のうちに位置
づけている。彼の内的体験の理解自体，フロイトの影響下に行われ，コジェーヴAlexanderKojeve
（19021968）という共通の師をもつラカンJacquesLacan（19011981）を介して，その哲学的な射程
はクリステヴァの神秘主義理解とも重なっている。実際やはり十字架の聖ヨハネとアヴィラの聖テレ
サの神秘主義思想から基本的な概念を得たバタイユの神秘体験の記述は，主体が絶対的な他者と交流
しようとする瞬間，自我を喪失することに言及している。35
「（知によって）全となろうとした」「自我」は苦悩に陥る。「自我」は交流したいと望む。しかし，
そのためには，「自我」は，自分を喪失する，つまり自分の「自己同一性」を否認しなければならな
い。交流が生じるためには主体（「私自身」）と（「全面的にとらえることができないというかぎりで，部分
的に無限である」）客体とは，異なった存在でなければならない。しかし，自我が自分の同一性を維持
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しながら客体を所有しようとするかぎり，すべての試みは失敗する運命にある。というのも，他者を
所有するとは，自分自身の喪失なり否認を前提とするからだ。自我が，自己を喪失することを，自分
を否認することを受け入れて始めて，逆説的に自己を喪失した状態は終わり，「新たな知識」が，歓
喜のうちにわき出てくる。「自己同一性と，自己とともにある知が捨て去られ，この遺棄のなかで，
非 知に身をゆだねる時，法悦がはじまる」つまりバタイユにとって，「内的体験」とは，この逆説
を生きることにあるのだ。
ユイスマンスは，その文学的体質からして，決して哲学的な人間ではない。しかし，そのたぐいま
れな想像力と，直感，自己の欲望への徹底した忠実さのおかげで，たしかにいささか常軌を逸した，
異様なやり方ではあるが，現代の哲学者や精神分析家の論考とさして違わない方向で，カトリックと
いう一神教圏の文化のなかに，その弁証法的な対部として埋め込まれた「否定性」の問題圏を的確に
理解し，そこから，自分自身の文学的宇宙の欲望の布置を転換していくのである。
ユイスマンスのシステムには，ひとつの特権的な女性形象が登場し，彼の女性に対する激しい嫌悪
感を緩和し，主人公をキリスト教へと接近させていく。ユイスマンスの「内的体験」とは，聖母マリ
アの刻印をうがたれた表象の満ちた空間を横断していくことにあると言っても過言ではない。「暗黒
の闇」は，デュルタルが聖母マリアの礼拝堂に跪いた時，彼女を冒したいという狂気のような感情
がわいたことから開始され，トラピスト修道士の歌う聖母賛歌，「サルヴェレジーナ」によって，
終局を迎えるのだ。
この錯乱的な徘徊の間，デュルタルは聖母マリアに祈り，再三彼女に助けを求めている。ドミニッ
クミエが彼女の編集した「フォリオ版」の『出発』の序文で述べているように，トラピスト修道会
の閉鎖された庭は，聖母を表す比喩＝アレゴリーをなしている。ただ，「公正」を期すために付け加
えておかなければならないが，この空間には，十字架の池の畔に建てられた，巨大な十字架と大理石
のキリスト像という，もう一つの宗教的な象徴が存在し，デュルタルの神秘経験を導く象徴的な中心
として機能しているのだ。
ノートル＝ダームドラートル修道院のモデルとなった，ノートル＝ダームディニー修道院は，
第一次大戦中に被災して完全に破壊され，修道院の建物，庭，池がどのように配置されたかは定かで
はない。ただ，1903年，ニューグが撮った写真が，ユイスマンス関係の資料を多く収めたアルスナ
ル図書館のランベール文庫に残っている。それを見ると，確かに緑に囲まれた小さな池の背後に，
5，6メートルもあるかと思われる十字架が立っており，さらに後景に修道院の建物が見えている。
今となってはこの写真と，ユイスマンスのテクストだけが，この修道院の記憶を現在に甦らせるよす
がである。
さて，そのユイスマンスのテクストでは，従って，父なる神とキリスト，聖母とは，緊密な関係で
結ばれている。父なる神への「信仰は，母と息子を介して」36訪れるのだ。高度に比喩的な意味で，
信仰の出発点，ないし，信仰の媒介となる同一化の軸は「暗黒の夜」が始まる以前に与えられている。
『出発』においては，物語の最初の段階から，神の恩寵を示す優しく心地よい予兆を伴って，信仰
はすでに成立している。過去，極度に脆弱でなかなか主人公の思いのままにならなかった胃腸は，穏
やかで，愛と恵みに満ち，優しい保護を与えてくれる修道院に到着して以来，しごく調子がよい。
ユイスマンスの「神秘」経験の眼目は，「暗黒の闇」が聖母マリア対するデュルタルの狂気に近い
冒の欲望から始まったように，神を媒介する審級との幸せで直接的な同一化ではなく，これに向け
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られた発作的な攻撃性，侵犯への欲求だ。
しかし，まもなくデュルタルの心は聖母を冒したいという思いでいっぱいになった。なんとしても聖母
を侮辱したい。彼女を汚すと思うと，彼は身のうちに，ひりひりするような喜び，ぞくぞくするような激し
い欲望のたかまりを覚えた。車夫が使うような下品な罵りの言葉が口元までせり上がってきて，今にも外に
出ようとしていたが，彼は顔をひくひく痙攣させながら，汚い言葉が口から漏れるのをやっとのことで押さ
えた。37
この冒の欲求は，無意識に腹の奥からわき上がってくるだけに，きわめて激しい形を取るが，こ
こには，聖「母」に対する近親相姦的な願望が隠されている。悪魔の攻撃がつかの間静まった場面で，
ユイスマンスは，デュルタルにわざわざ，人間が聖母を娶ることができないと言わせているからだ。
キリストは，パンの形で，自分の肉体を与える。これは，口唇を通して実行される神秘な結婚であり，聖
なる交接だ。キリストは，まさに女性たちの夫なのだ。それに対して，我々は，自然の性向からしても，意
識せずとも，聖母マリアに心惹かれるが，彼女は息子のように，自分の肉体を与えることもなく，聖体のな
かに宿ったりはしない。彼女を所有することはできないのだ。彼女は我々の母であって，キリストが童貞女
の夫であるように，我々の妻になることはない。38
この箇所は，『至高所』の第4章冒頭からここに移されたものだが，『至高所』のテクストは，さら
に一層雄弁で露骨だ。
キリストは，聖体の形で，現実に自分の肉体を与える。これは，口唇を通して実行される神秘的な結婚で
あり，聖なる交接だ。キリストは確かに童貞女達の夫であり愛人だが，我々男達は，我々の性からしても聖
母マリアに惹かれるが，彼女は彼女の息子のように，我々に身を任せたりはしない。彼女は，主なる神の執
政であり，監督であり，執行者であるに過ぎぬ。彼女は，聖なる形色のなかに宿ったりはしない。彼女を所
有することはできないのだ。彼女は，キリストが童貞女達の夫であるように，我々の妻になることはない。39
しかも，おなじ神秘主義に対するデュルタルの憧憬を語りながら，『至高所』の中では，この一節
は，ブーラン派異端との関係でかなり曖昧な意味をはらむ文脈におかれている。デュルタルはいくつ
かの稀な例外を除いて，「もっとも高い境位にあり，法悦を呼び起こす祈」は，「もっぱら女性の場
合に限られている」として，女性が自分の同一性を失い，恍惚の境で，他者に同化できる能力の高さ，
女性の被暗示性の強さを指摘した上で，これを示すよい例として，13世紀から15世紀にコルマール
のウンターリンデン修道院で起こったある超常的な現象を報告している。
この修道院では，一人や二人ではなく，修道女全員が歓喜の叫びをあげ，涙にくれて恍惚状態にいたりま
した。身体が30，40センチの高さに浮かんだり，すっかり憔悴したあげく，身体から馥郁とした香りを発
した修道女もおり，また，身体が透明になったり，頭の周囲に星のようにきらめく光輪が現れた者もありま
した。このようなあらゆる法悦の現象が，修道院という，高度な神秘主義の栄える場で眼にされるのです。40
ユイスマンスは，この箇所を書くにあたって，ビュシエール子爵VicomtedeBussiere（18021865）
の『ドミニコ会の華，またはウンターリンデンの神秘』41を参照したという。直接的な証拠はないも
のの，ここに描かれたのは修道院における集団的な精神錯乱というブーランが最も好んで扱ったテー
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マであり，また，ここに記された空中浮遊という現象自体，ブーランの属していた動物磁気，催眠幻
視術の影響を受けたオカルト神秘主義の教派では，ごく一般的に見られるテーマである。さらにこの
一節は，異端マリア信仰の祭司ジュリーティボーをモデルとしたバヴォワル夫人に関する超自然的
な挿話，特に，聖母マリアをはじめとする天界と「交流」できる彼女の特殊な能力をあらかじめ合理
化する地ならしの役割を果たしているのだ。42
デュルタルを襲った攻撃性の発作は，彼の呼びかけが神にも聖母マリアにも届かず，大文字の他者
から完全に見捨てられたという意識から，やがて，悲嘆と憂鬱，喪失の感情に変化する。
静寂の中に自分の叫びが消えると，彼はうちひしがれた。しかしながら，彼は，何とかこの悲しみを跳ね
返そう，絶望から逃れよう，なんとか戦おうとしたが，自分の神への呼びかけは届かない，声を聞いてすら
もらえないという，痛切な感覚が再びこみあげてきた。彼は，慰めを司り，許しを仲介する役目を負った聖
母に，自分をお助け下さいと訴えたが，自分の声を聖母マリアがお聞きになっていないことがはっきりとわ
かった。43
デュルタルの意識は，完全に受け身の状態に戻る。これは，小説のテクストの上では，ますます厚
くなる闇によって表象されているが，一時的にあらゆる抑圧が解除され，心的な「空間」は，みだら
で，汚らわしく，おぞましい幻覚で満たされる。この悪魔の最後の攻撃が，「流体的な」基盤をもっ
ていることは何ら不思議ではないだろう。
しかし，最後に至って，ユイスマンスの神秘体験は，一気に，エディプス的な切断のドラマを体験
させる。それも，おそらくは，この空間を苦痛のそれに変える，死と解体の欲動に根源をもつ力動的
な力の介入によってである。少なくともユイスマンスのテクストはそのように演出されているように
みえる。
流体的な幻覚が極点に達し，夢魔がフロランスの姿をとって現れたとおぼしき女との倒錯的な交接
が示唆されると，「悪魔」が，ユイスマンスの作品の中ではただ一度，具体的な相を伴って出現する。
デュルタルは崩壊寸前だった。そのとき，突然，自分の配下の者達を監視し，自分の命令が実行されてい
るかを確かめに来たかのように，死刑執行人が登場した。姿は見えなかったが，その存在をはっきりと感じ
た。形容しようのない感覚だった。魂は，現実に悪魔がそこにいることがわかると，総身に震えがはしり，
なんとかその場から逃げ去ろうと，ガラス窓に突き当たった雀かなにかのようにぐるぐると旋回した。44
VII.
フロイトが分析した「17世紀の悪魔憑き」の症例に似たメカニズムが働いていると仮定するなら，
デュルタルはここで，残酷で抑圧的な父親のイメージに直面したということになるのだろうか？ 同
じ原父の否定的な面を表象し，「善良で公正な」神の対極に形作られる陰鬱な顔の父の姿である。「暗
黒の夜」の継続期間中，この空間内部に働いていたあらゆる攻撃性，あらゆる破壊の欲動，あらゆる
否定性の力がこの表象に集約され，デュルタルの魂を危機に陥れるのだ。『出発』のテクストは，そ
の後すぐに一風変わった光景を提示する。
悪魔の脅威 去勢の脅威？の前に，魂と身体が分離し，身体が崩壊の危機にした魂を救いに来る
のだ。
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きわめてはっきりと，きわめてくっきりと，デュルタルは初めて魂と肉体が区別され，二つに分離するさ
まを目にした。また初めて，つれあいの魂を自分のさまざまな欲求で，これまでひどく責めさいなんできた
身体が，互いの危機のなかですべての恨みを忘れ，いつもは自分に抵抗している魂が崩れ落ちようとするの
を引き止めようとしているのを意識した。45
1892年，イニーのトラピスト修道院滞在時にユイスマンスがつけていた日記の中で，彼は自分の
体験を次のように箇条書きで要約している。
ここからはっきりと次のことが判明する。
1.魂と身体の区別。初めて，これを感ずる。分離はもはや疑いない。
2.魂がこれほど苦しむことがあろうとは信じられなかった。魂には肉体同様，魂固有の病がある。疑懼
も，激しくなると，高熱を発したのと同じようになり，狂気に近くなる。
3.神が，人知れず密かにお力を貸してくださったこと，また，悪魔が，巧妙に，しかしはっきりと働き
かけを行っていたことは明らかだ。私はほとんど手で触れられるほど，悪魔の存在をはっきりと感じ
た。最初のご聖体は，悪魔の活動を募らせたが，二度目のご聖体で，悪魔は退散した。これは確かだ。46
ここに見られるようにユイスマンスは修道院滞在中，神と悪魔からそれぞれ働きかけがあったこと
を認めている。ただ，すでに述べたように日記の内容全体から判断するかぎり，『出発』で描かれて
いるような「神秘体験」をユイスマンス自身が体験したと言い切ることはできない。日記に書かれて
いるのは，魂が激しい苦痛を味わったこと，そして魂と身体が分離するのを感じた，という二点だけ
だ。デュルタルの回心はユイスマンスの体験をなぞったものでは断じてない。デュルタルの回心を首
尾一貫した説得的なものとしたのは，小説の構想執筆の過程なのであり，ある意味，ユイスマンス
自身の回心も，この神秘体験を練り上げていく過程で，エクリチュールの実践として事後的に形成さ
れたと考える方が自然なのだ。
デュルタルに信仰に至る最後の障害を克服させた論理とは何だろうか？
ユイスマンスは，17世紀スペイン神秘主義に発想を得た神秘体験と，ブーランの神秘的身代わり
の秘儀を結びつけ，苦痛がもつ浄化作用昇華作用に訴える。苦痛はある時には，鋭い刃をもった鉋
か鑢のように，古い人間のすっかり硬くなった皮膚を削り取る。また，ある時には苦痛は，魂の底に
沈澱した穢れを消毒する洗剤や塩素として作用する。自分自身に向けられた攻撃性であり，否定性の
ダイナミックな力を帯びた苦痛は，ここで，魂と身体を分離し，両者を再び和解させるために介入し，
その衝撃を受けて，淫欲の穢れ 悪魔的な流体 は，欲動のエネルギーを除去され無害となる。
いや，ブーラン＝ユイスマンスの流体の原理に従えば，穢れと苦痛とは，両者とも「通底器」のよう
に，あるいは，次のようなデュルタルの表現を用いれば神の手の中のスポンジのように，互いに交換
可能であり，穢れは直接苦痛に置き換えることができるのだ。
デュルタルは，この聖人（＝十字架の聖ヨハネ）が明澄で力強い精神の持ち主であり，魂のもっとも冥
で，もっとも未知の変化を説明し，この魂を扱う神の操作を見破り，その過程をつまびらかにしたことを理
解した。神は，御手のなかに魂をつかみ，スポンジのように押しつぶす。次に，手をゆるめて，苦痛をいっ
ぱいに染みこませ，そうやって魂が苦痛でいっぱいに膨らむと，今度はさらにそれを絞り上げて，血の涙を
したたらせて，浄化するのだ。47
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『大伽藍』の中で，ユイスマンスはデュルタルに聖テレサの魂の城と，エドガーアランポー
EdgarAlanPoe（18091849）のアッシャー館とが融合した奇妙な家のイメージを用いて，「暗黒の
夜」の試練を通り抜けた後の魂の状態を語らせている。
デュルタルの魂の城は長い服喪の後のように，誰も住んでいなかった。ただ，部屋の扉は開け放たれ，告
白した罪や，死に絶えた過ちの亡霊が，不安におびえる館の主アッシャーの妹のように，城の中を彷徨った。
エドガーポーの小説にでてくる哀れな病人同様，デュルタルは，階段室のあたりで，足音がきしんだり，
扉の向こうに恨めしげな叫びを聞いて，怖気をふるうのだった。
しかし，過去の大罪の亡霊は，輪郭がぼやけたままで，凝固してはっきりした形をとることはなかった。
あらゆる罪のなかで，もっとも執念深く，デュルタルをあんなにさいなんだ官能の罪もついに口を黙し，も
う彼を悩ませることはなかった。48
カトリックに回帰した後，ユイスマンスは，正当信仰の教条に背くまいと努力した。罪は，司祭の
前で告白され，罪の許しを受けた以上，デュルタルが彼の性的欲望が無害な亡霊となったというのは，
しごくまっとうな話だ。これは，同じ『大伽藍』の4章で，ユイスマンスの日記の表現を再利用する
形で「私に起こったことから判断すると，最初の聖体拝受によって悪魔の活動は激しくなったが，二
度目の聖体によって，鎮圧された」49と述べていることとも符合する。
しかし，ユイスマンスのシステムの中では，「非物質化された」流体的存在は，しばしば，「亡霊，
幽霊」を表す ・larves・という名前で呼ばれたことを思い出していただきたい。空虚で寒々とした
「内部の城」，デュルタルの心的空間の内部をさまよう幽霊の姿は，彼らの流体的な起源を示してはい
ないだろうか？ それらは，欲動のエネルギーの備給を絶たれ，もはや「凝集」するだけの力も固さ
も失った悪魔的な流体のなれの果ての姿ではないのだろうか？
いずれにせよ，このようにして一種の昇華のプロセスが完了したことになる。身体と魂ははっきり
と分離され，望ましいバランスを回復する。これまで食物を受け付けなかったデュルタルの胃腸も快
適に動き，食物は，何の問題もなく消化されていく。
VIII.
この一連の論考をひとまず終えるにあたって，ユイスマンスが魂と身体の関係をどう考えていたの
かについて，ちょっとした注記を付して結論に代えたい。これら二つの審級のうち，ユイスマンスは，
あたかも，身体が魂とは独立して働く意志を持っているかのように，リビドー的であり，またセミオ
ティックな身体に明らかに第一義的な重要性を与えている。デュルタルは，ユイスマンスの日記の内
容を今度はほとんど一字一句そのままに書き移すといった感じで，前日，「暗黒の夜」で体験したこ
とを要約した後で，次のように自問している。
そして，こうしたことはすべて，そう感じられ，そう理解され，それ自体は単純なことのように見えるが，
ほとんど説明はつかない。あの時，肉体が魂を助けに飛んできて，おそらくは魂の意志をくんで，くずおれ
ようとする魂を引き起こしたようにみえたが，全く理解不能だ。どうして肉体はわけもわからぬ行動を起こ
し，突然あれほど強い決意を見せ，万力のような力で自分のつれあいを抱きかかえ，魂がどこかに逃げだそ
うとするのを押しとどめたのだろうか？
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いずれにせよ，デュルタルにとって，カトリック回帰とは，健康で規則正しい胃腸の蠕動運動に他
ならない。ちょうどデゼッサントにとって，栄養浣腸で人工的な栄養をとることが，閉鎖空間の崩
壊を押しとどめる最後の防衛手段であり，妥協的な解決であったように。
私の胃は，元気になり，絶対に無理だと思っていた食事にもよくがんばって耐えている。それにひき換え
私の魂ときたら，いつもぐらぐらしていて乾ききっていて，なんともろく，ひ弱なことだろう。50
もう一度確認しておくが，ユイスマンスのカトリック回心と彼の文学との関係は，通常想定されて
いるように，回心の結果として回心を語る文学が生じたと考えるべきではない。ユイスマンスの回心
とは，エクリチュールの創造的解体を通じて初めて生じることが可能であった彼の欲望の布置の変化
の謂いであり，それ自体が死と否定性を掛け金にしたエクリチュールの冒険なのである。
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